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In einer Art systemtheoretischer Analyse durchleuchtet Richard Rottenburg in seinem 
Aufsatz “Kultur der Entwicklungszusammenarbeit in Afrika” die Verständigungsmög-
lichkeiten zwischen den involvierten Partnern. In den Regeln dieses “Technischen 
Spiels”, dessen Leitdifferenz die Unterscheidung effektiv/ineffektiv bilde, sei Kultur 
allenfalls zu “soziokulturellen Faktoren” herunterbuchstabiert, da sie die Inhalte des 
“Technischen Spiels” hinterfragen und aufheben könnte, denn dieses basiere auf dem 
von beiden Seiten gestützten Meisternarrativ von Fortschritt und Emanzipation (Rot-
tenburg 2001). Rottenburg zieht für seine Untersuchung Beispiele aus Afrika heran. In 
dem Beispiel aus dem brasilianischen Amazonien, von dem ich hier berichte, scheinen 
die Dinge nun genau umgekehrt zu liegen: Das Narrativ, dem der europäische Partner 
anhängt, zeugt von Fortschrittsskepsis und Wertschätzung von Tradition. Das Ideal 
ökologischer Nachhaltigkeit in diesem Narrativ sieht man vorbildhaft vom amazoni-
schen Partner gelebt; Kultur – niedergelegt im “lokalen Wissen” – ist in diesem Spiel 
Grundregel. 
Einer beeindruckenden ideologischen Kehrtwende folgend avancierten die soge-
nannten “traditionellen” Bevölkerungen insbesondere Amazoniens in neuerer Zeit 
vom “Hindernis”, zumindest aber “Kandidaten” für Fortschritt und Entwicklung zur  
“Avantgarde” einer Moderne, welche Letzterer zunehmend kritisch gegenübersteht. 
Diese Kehrtwende beruht vor allen Dingen darauf, angesichts der Irrwege der eigenen 
westlichen Moderne, diese Bevölkerungsgruppen mit wieder geschätztem traditionel-
len Wissen und einem darauf beruhenden schonenden und bewahrenden Umgang mit 
der Umwelt zu verbinden. Dieser vor allem auf umweltethischen Einsichten basieren-
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de Sinneswandel innerhalb der westlichen Industriegesellschaften schuf die Bereit-
schaft, vor Ort diesen “traditionellen Völkern” weitgehende Kontrolle über Territorien 
zuzugestehen, um sozusagen als Gegenleistung “Umweltdienste” von ihnen zu erwar-
ten (Carneiro da Cunha/Almeida 2001: 184).1 
Mit “traditionellen Völkern” sind zunächst nicht unbedingt indigene Ethnien ge-
meint, sondern vielmehr eine Art moderne “Erntevölker”, wie etwa die seringueiros 
(Kautschukzapfer) (Schwartzman 1989) in Westamazonien oder die caiçaras (Fischer) 
(Sanches 2001) der atlantischen Küstenregionen, welche aufgrund ihres nachhaltigen, 
auf nicht-industriellen Produktionsmethoden basierenden Wirtschaftens einer westli-
chen Erwartungshaltung entgegenkommen, die ihrerseits auf Bewahrung von Arten-
vielfalt und Biodiversität abhebt. 
Hiermit ist bereits eine erste Problematik angesprochen: Beide in den Prozess in-
volvierten Partner nehmen offenbar verschiedene Perspektiven ein, die zwar (idealer-
weise zumindest) konvergieren, aber keineswegs deckungsgleich sind. Während etwa 
in lokalen Begriffen eine “Produktion von Biodiversität” oder eine “Produktion von 
Natur” ein Widerspruch in sich wäre, wird genau dies von internationalen Unterstüt-
zerverbänden und -organisationen (etwa den G-7-Staaten) erwartet, unterstützt und 
konkret finanziert (Carneiro da Cunha/Almeida 2001). Biodiversität ist eine Art “Ne-
benprodukt” einer bestimmten Lebensweise, in den Begriffen von Ökonomen eine 
“positive Externalität”, also eine positive, externe Einwirkung auf ein Unternehmen, 
die vom Markt im Allgemeinen allerdings ignoriert wird (Carneiro da Cunha/Almeida 
2001: 192). Während zwar durchaus eine Art Markt für “existentielle Werte” wie Ar-
tenvielfalt oder Erhalt natürlicher Landschaften im Entstehen begriffen ist, werden die 
Angehörigen der sogenannten “traditionellen Populationen” nicht etwa als “Natur-
parkwächter” bezahlt. Die Lösung des Problems bestand vielmehr darin, für den Markt 
eine kategoriale Kombination von Waldprodukten hoher Qualität (dem Angebot der 
Waldvölker) mit dem globalen Erhalt biologischer Vielfalt (der hauptsächlichen Nach-
frage der westlichen Kundschaft) zu konstruieren (Carneiro da Cunha/Almeida 2001). 
Für die eigentlichen indianischen Ethnien Amazoniens ist dieses Junktim zwischen 
Territorium und Biodiversität hingegen nicht unmittelbar relevant, da – zumindest in 
                                                           
1 Einer aktuellen Studie der Nichtregierungsorganisation Forest Trends zufolge zeitigt die – meist 
nicht subventionierte – Bewirtschaftung von Wäldern durch traditionelle bzw. indigene Kommunen 
mindestens ebenso effektive Ergebnisse zur Erhaltung der Wälder wie die Umweltaktivitäten der 
jeweiligen Nationalstaaten. Wachsendes soziales Bewusstsein der Wald bewohnenden Kommunen 
trage zu einer in Zeiten zurückgehender Gelder für den Umweltschutz positiven Dezentralisierung 
der Kontrolle über die Regionen mit hoher Biodiversität bei. Allerdings sei Umweltschutz auf kom-
munaler Basis ohne die Gewährleistung bestimmter Grundvoraussetzungen wie rechtliche und insti-
tutionelle Rahmenbedingungen, Partizipation und flexible Finanzierungsmöglichkeiten nicht mög-
lich. Dies und der Zugang zu “grünen Märkten” würden neue Möglichkeiten für den Erhalt von Bio-
diversität und die Bekämpfung der Armut eröffnen (Molnar/Scherr/Khare 2004). 
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der neuen Verfassung Brasiliens – indianischer Anspruch auf Land rechtlich auf histo-
rischen Ableitungen beruht. Gleichwohl scheint es zunehmend notwendig zu werden, 
angesichts des von einer zahlenmäßig verschwindenden Minderheit überaus erfolg-
reich geführten Kampfes um Territorium, der wieder häufiger gestellten Frage “muita 
terra para pouco índio”2 mit dauerhaft stichhaltigen Argumenten entgegentreten zu 
können.3 Auch hier kann eine Position als “Umweltdienstleister” eine gewisse Über-
zeugungskraft gewinnen: In dem Beispiel von den amazonischen Sateré-Mawé-India-
nern, von dem ich berichte, geht es durchaus auch darum, dass das Territorium der 
Área Indígena dieser Indianer das Reservoir für den biologischen Genpool der gesam-
ten guaraná-Industrie Brasiliens bildet (Fraboni 2000). 
Ich werde im Folgenden versuchen, den kulturellen Stellenwert der guaraná-
Frucht bzw. des Getränks, das daraus hergestellt wird, bei den Sateré-Mawé auszulo-
ten, indem ich, ausgehend vom Ursprungsmythos der Pflanze und dem Diskurs, der 
diesen Mythos aktuell umgibt, auf die Mythopraxis (Sahlins 1992; Friedman 1992) 
eines aktuellen “fairen” Vermarktungsprojekts von guaraná schließe. Anstatt einer 
“symbolistischen” Analyse der guaraná-Mythologie, die, was die kulturelle und sozia-
le Verankerung des Projektes betrifft, in die Irre führen würde, schlage ich einen Zu-
gang vor, der der amazonischen Verknüpfung von “ethno-trophologischen” Eigen-
schaften von Nahrung und deren Auswirkung auf den ontologischen und moralischen 
Status des Konsumenten (Hugh-Jones 1995; Fausto 2002) folgt, um so das Verständ-
nis für die ökonomische, soziale und politische Praxis zu eröffnen, auf deren Feld das 
Projekt stattfindet. Ich werde zeigen, dass primär nicht essentialistisch mit Tropen-
waldbewohnern assoziierte “nachhaltige” Mensch-Natur-Beziehungen die kulturelle 
Akzeptanz eines erfolgreich verlaufenden Projektes ausmachen, sondern vielmehr die 
kontingente Einbettung der Projektpraxis in die Etablierung bestimmter sozialer und 
moralischer Standards im Kontext einer evangelikalen Konversionsbewegung 
(Kapfhammer 2004a).  
Allerdings entspricht die in der Tat tief greifende gesellschaftliche Umwälzung, 
die mit der Konversionsbewegung einhergeht, nicht unbedingt der vielleicht zu erwar-
tenden Einübung in kapitalistisches Gewinnstreben (Max Weber); das “soziale 
Kapital” (Braun/Grote/ Jütting 2000), welches in eine marktorientierte Wirtschaft in-
                                                           
2 “Viel Land für wenig Indianer”: etwa 0,5% der Bevölkerung Brasiliens verfügt mittlerweile immer-
hin über ca. 11% der Landesfläche. 
3 Die erwähnte Studie von der NRO Forest Trends zeigt allerdings auf, dass die lokalen Kommunen 
in der Summe doppelt soviel in ihr Umweltmanagement investieren wie die ausländischen Geldge-
ber (Molnar/Scherr/Khare 2004). Die traditionellen Kommunen etwa Brasiliens sind allerdings nicht 
nur von den notorischen Apologeten des Raubbaus und ihrem Interesse an schneller Rendite bedroht 
(vgl. Greenpeace 2003, State of Conflict), sondern auch von Seiten staatlicher wie nicht-staatlicher 
Organisationen und Initiativen, die, einem Narrativ menschenleerer “Wildnis” folgend, keinerlei 
menschliche Präsenz in Schutzgebieten dulden wollen (OESP 2005; Molnar/Scherr/Khare 2004). 
Wolfgang Kapfhammer 
 
22 
vestiert wird, entspringt einem bereits existierenden indigenen Potential zu universa-
listischer Konsensbildung, die dem Partikularismus einer in eine Vielzahl exogamer 
Klans differenzierten Gesellschaft entgegenwirkt. 
Meine Ausführungen mögen auch eine Übung darin sein, der so wohlfeilen wie 
hochnäsigen Versuchung zu widerstehen, alles als Konstruktion eines Trugbilds vom 
“edlen Öko-Wilden” durch westliche alternative Kreise zu entlarven bzw. die Ver-
knüpfung Biodiversität – indigene oder traditionelle Völker als Überstülpen “fremder” 
Ideologien durch “ausländische Mächte” zu entlarven. Die Regenwaldbevölkerungen 
sind durchaus imstande, eigene und ebenso legitime Perspektiven zu entwerfen; wenn 
die unterschiedlichen Perspektiven in einer für alle Beteiligten förderlichen Weise 
konvergieren, umso besser. 
 
1. Warenkunde 
In Brasilien ist guaraná ein (allerdings gering dosiertes) Ingrediens und Geschmacks-
note eines äußerst populären soft drinks und bildet einen der wichtigen Bestandteile 
der Produktpalette der großen Brauereien wie Antarctica oder Brahma. Der pflanzliche 
Rohstoff wird auf industriell geführten Plantagen in Amazonien – vor allem in der 
Gegend von Maués – produziert. Es gibt ein gewisses Exportvolumen nach den USA; 
ansonsten beschränkt sich der Vertrieb der Limonade auf den brasilianischen Binnen-
markt. 
In Europa fanden guaraná-Produkte zunächst ihren Markt in einer Szene, die, um 
ihre den Anforderungen einer Leistungsgesellschaft konformen Feste zu feiern, nach 
allerlei Hilfsmitteln verlangt: In Anbetracht des relativ hohen Koffeingehalts der 
Pflanze wurde guaraná als Aufputschmittel und Wachmacher vermarktet und war 
Ingrediens modischer energy drinks. Obwohl im Vergleich zum in dieser Szene gängi-
gen ecstasy denkbar harmlos, geriet guaraná – wohl auch gefördert vom Hang zur 
Übertreibung der dafür Empfänglichen – ein wenig in den Verruf, eine, wenn auch 
“legale”, Droge zu sein. Schließlich durfte es auch nicht fehlen, dass guaraná-
Produkte in einer anderen, nicht weniger leistungsorientierten Szene als eine Art 
“pflanzliches Viagra” feilgeboten werden. 
Mit diesem etwas anrüchigen Image hatte guaraná es zunächst schwer, sich auf 
dem alternativen Ökomarkt zu etablieren, der guaraná vor allem als schonendere Al-
ternative zu Kaffee und Tee vermarktet. Zudem wurden nur Produkte aus nachhalti-
gem und ökologisch einwandfreiem Anbau angeboten. Außerdem wurde der “ethische 
Handel”, der brasilianischen Kleinbauern-Kooperativen ein adäquates Entgelt für ihre 
Ware bot, hervorgehoben. Schließlich betrat ein weiterer Anbieter diesen Markt, näm-
lich die Sateré-Mawé selbst, auf deren kulturelle Leistung Kultivierung und Verarbei-
tung der guaraná-Frucht zurückgehen. Zu hoher Produktqualität und nachhaltigem 
Wirtschaften trat nun ein weiteres verkaufsförderndes Argument hinzu, nämlich eine 
von der indianischen Herkunft abgeleitete “Authentizität” des Produkts. Das guaraná-
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Projekt der Sateré-Mawé, brachte das guaraná, nachdem es lange Jahre auf dem regi-
onalen Markt vor Ort eine kaum mehr lohnende Rolle gespielt hatte, mit zunehmen-
dem Erfolg nach Europa und wurde vor allem nach Italien, Frankreich und – in noch 
geringerem Umfang – auch nach Deutschland vermarktet, wo es schließlich 2000 im 
Global House der EXPO in Hannover präsentiert wurde (GTZ 2000: 124-131). 
Die guaraná-Pflanze (Paullinia cupana) gedeiht fast ausschließlich im Amazonas-
gebiet und rankt sich als strauchartige Kletterpflanze an Stämmen bzw. auf den Pflan-
zungen der Indianer an Holzgestellen empor. Die Nuss bzw. Frucht dieses Seifen-
baumgewächses hat einen relativ hohen Koffeingehalt, der für eine anregende und 
belebende Wirkung verantwortlich ist. Dadurch, dass das Koffein sehr fest an die 
Fruchtmaterie gebunden ist, wird es im Körper nur langsam freigesetzt und besitzt so 
eine schonende, wenn auch länger andauernde Wirkung (Henman 1982). 
Bei den Sateré-Mawé wird guaraná herkömmlicherweise in eigenen Pflanzungen 
gezogen. Wird eine solche Pflanzung neu eingerichtet (bzw. periodisch aufgefrischt), 
werden Setzlinge von Pflanzen aus dem Wald gepflanzt; um sich zu reproduzieren 
bzw. einen guten Ertrag abzuwerfen, müssen die Pflanzungen regelmäßig von Unter-
wuchs befreit und gejätet werden. Die etwa kirschgroßen Früchte werden geerntet, 
bevor sie abfallen, und zuhause geschält. Nachdem sie einige Tage eingeweicht und 
gewaschen worden sind, werden die Früchte auf der Herdplatte (traditionell aus Kera-
mik) geröstet und unter Zugabe von etwas Wasser (und eventuell etwas Maniokmehl) 
zu einer dicken Paste gemörsert, die dann per Hand zu einer Art Barren gerollt wird. 
Diese Barren werden schließlich über speziellen Hölzern geräuchert; das Endprodukt 
ist steinhart und ähnelt im Aussehen einer Salami. Für den nicht-indianischen 
Verbrauch werden die getrockneten Früchte maschinell zu einem feinen Pulver verar-
beitet (Da Silva Lorenz 1992). 
Bis auf das Waschen der Früchte sind sämtliche Produktionsschritte Männerarbeit, 
die Zubereitung des Getränks, des sap’o, hingegen ist Sache der Frauen. Die Frau reibt 
hierfür den guaraná-Barren gegen einen feuchten Stein und löst dabei den Abrieb 
ständig in einem Gefäß mit Wasser auf. Es entsteht ein weißliches, nussig-bitter 
schmeckendes Getränk. Geht es etwas förmlicher zu, wird das sap’o von einem Mann 
in einer Kalebasse ausgeschenkt; man nimmt einen kräftigen Schluck, gibt seiner Be-
friedigung mit waku, “gut”, Ausdruck und gibt die Kalebasse zurück.4 Die Stimmung 
solcher sap’o-Runden ist getragen und konzentriert und sollte Ausdruck innerer 
Sammlung und Besinnung auf gemeinsame Werte sein. 
 
                                                           
4 Zu den Paraphernalien gehört  neben Barren, Reibestein und Kalebasse vor allem der sanduhrförmi-
ge Kalebassenständer (patawi) aus Flechtwerk, dem eine gewisse Weltachsen-Symbolik eignet. 
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2. Wachstumsgesellschaft? 
Das mehr oder weniger rituelle Ausschenken von guaraná macht heute als Reinsze-
nierung des Ursprungsmythos von guaraná mythische Realität gegenwärtig. Derartige 
“Mythopraxis” (Sahlins 1983; 1992) organisiert zwar “die Gegenwart in den Begriffen 
der Vergangenheit”, jedoch wie Friedman (1992) betont, eine Vergangenheit, die be-
reits von der Gegenwart organisiert wird. Der handlungsorientierende Diskurs um 
guaraná, so wie er aktuell von den Wortführern der evangelikalen Konversionsbewe-
gung geführt wird, welche gleichzeitig die augenblickliche politische Avantgarde der 
Sateré-Mawé bilden und Verfechter des guaraná-Projekts sind, stellt denn auch nicht 
etwa die Symbolik des Hauptmotivs der Mythe – die Entstehung der Pflanze aus dem 
Körper eines getöteten Urzeitwesens – in den Vordergrund, sondern vielmehr den 
prophetischen Gehalt der Erzählung. Die folgende Version stammt von dem mittler-
weile verstorbenen Herrn Sewu Mikiles, dem weithin respektierten tuxaua des Dorfes 
Vila Nova und einem der Hauptprotagonisten der evangelikalen Bewegung: 
Schon war also das Wasser geschaffen, jenes Wasser, das von Sururí pakup’i herkam. 
Dann fing Uniawãsap’i wieder an, dieses Heilmittel zuzubereiten, jene Uniawãsap’i berei-
tete die Heilmittel zu. Den Männern gefiel diese Uniawãsap’i sehr. Da ging sie zum Anle-
geplatz, wo sich viele Männer aufhielten. Zu diesem Zeitpunkt waren da der Arara und der 
Japú, aber sie sah sie nicht. Dann gab es da noch diese kleine Schlange namens Uwiwi pa-
kup’i. Diese[r] traf sich mit dem Japú und dem Arara. Die sagten zu ihm: “Sie mag uns 
nicht, die Uniawãsap’i. Sie hat uns nicht mal angesehen.” “Ich glaube, sie mag euch nicht, 
aber mich wird sie mögen!” antwortete die Schlange, die “Faultier-Schlange”, der Uwiwi 
pakup’i. Da sagten sie zu ihm: “Ausgerechnet dich wird sie mögen! Sieh uns an, wir sind 
schön! Aber sie hat uns ja nicht mal angesehen.” Aber die Schlange antwortete: “Sie mag 
mich bestimmt!” Er ging, aber bevor er loszog, rieb er sich mit einer duftenden Pflanze ein. 
Dann ging er zu dem Weg zum Hafen und überquerte den Weg auf der Höhe ihres Bau-
ches. Da dachte Uniawãsap’i: “Was für eine duftende Blume! Riecht die gut, die ist sicher 
gut zu essen. Ich kann sie essen!” sagte sie. Er [die Schlange] aber kehrte zu den Vögeln 
zurück, um es ihnen zu erzählen. Er sagte zu ihnen: “Ich weiß, dass sie mich mag, sie will 
mich essen!” Und er kehrte wieder um zum Ufer. Und er überquerte wieder [den Weg]. In 
dem Augenblick kam auch Uniawãsap’i daher. Und plötzlich schlüpfte er ihr über den 
Bauch. Er schlüpfte ihr über den Bauch und rollte sich auf. Er machte Sex mit ihr. Und sie 
wurde schwanger. Aus diesem Grund wurde Uniawãsap’i schwanger. 
Aufgrund der Spielchen von Schlange war Uniawãsap’i also jetzt schwanger. Während 
sie schwanger war, waren die Medizinen [für ihre Brüder] nicht mehr rein. Also fragten sie 
ihre Brüder: “Wie kommt das, Schwester? Vorher war es nicht so!” Zu dem Zeitpunkt, als 
sie die Medizinen zubereitete, war sie nicht rein. Deswegen wussten die Brüder bereits Be-
scheid. Sie fragten: “Hast du mit irgend jemand Liebe gemacht?” Da antwortete sie: “Nein, 
mein Bruder, aber die Männer haben zu mir gesagt: ‘Schau zu mir her! Schau zu mir her, 
Uniawãsap’i!’ Dann aber kam eine Wespe und setzte sich dorthin, wo ich vorbeigegangen 
bin. Aber ich habe mit ihm nicht Liebe gemacht. Aber da war noch eine kleine Schlange, 
die auf dem Weg zum Hafen über meinen Bauch gekrochen ist. Mehr ist nicht passiert.” 
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Du wussten sie schon Bescheid: Sie war schwanger. Da sagten sie: “Du bist ja 
schwanger!” Da vergaßen sie, dass sie ihre Schwester war. Sie arbeitete nicht mehr für ihre 
Brüder. 
Der Tag der Geburt kam und Uniawãsap’i gebar ihr Kind. Die Brüder hingegen waren  
böse auf sie. Sie wohnte jetzt allein an einem anderen Ort. Es gab aber jemanden, der sich 
um sie kümmerte. Nur das Opossum ging ihr zur Hand. Es brachte ihr Wasser und Essen 
am Tag der Geburt. Das Kind aber war sehr hübsch. Es war ein Junge. Und die Mutter ge-
wann ihn lieb. Er wuchs heran, bis er schon im Haus herumgehen konnte. 
Der Ursprung des timbó war der Sohn der Anumaria. Die Onkel töteten Ikuap mo pakup’i. 
Daraufhin verwandelte der Vater die Knochen des Sohnes in timbó. Schon war das timbó 
fertig. Die murukaria hatten ihn getötet, denn er hat als erster dem Mais seinen Namen ver-
liehen. Dann aber verwandelte er die Knochen seines Sohnes in timbó. Sobald das timbó 
fertig war, dachten sie daran, die Fische zu töten. Das timbó war also schon fertig. Da ver-
sammelten sie sich. Sie sagten: “Unsere Pflanze ist jetzt fertig. Wie können wir sie nen-
nen?” Sie suchten einen Namen für das timbó. Sie fanden [die vorgeschlagenen] Namen al-
le nicht gut. Damals war auch der Onkel des timbó namens Ukumã hup’i (Tukan) anwe-
send, der von der Art, die hirau heißen. Sie riefen ihn herbei und er kam. Er sagte: “Wie 
war es [der Name]?” [die anderen] “Nein, wir wollen es nur von dir hören, wie wir die 
Pflanze nennen sollen!” Da sagte der Onkel: “Kennt ihr denn meinen Namen nicht?” und 
kehrte wieder um. Nun aber kannten sie seinen Namen. Sie sagten: “Lasst uns diese Pflan-
ze uku nennen!” Dann dachten sie daran, das timbó auszureißen und rissen es aus. Dann 
fragten sie sich: “Was machen wir jetzt?” Da machten sie einen Stößel. Als alles fertig 
war, sagten sie: “Jetzt werfen wir’s ins Wasser!” Sie befahlen dem timbó, alle Fische bis 
zum Ende des Flusses zu töten, bis zu den großen Flüssen, alle Arten von Fischen. So 
sprach dessen Vater. Er wollte mit allen Fischen Schluss machen, keinen Fisch wollte er 
mehr im Wasser haben. Also sagte er: “Ich möchte nicht, dass irgendeine Schwangere zum 
Ufer geht, wenn man timbó ausbringt!” Da war aber ein Bursche, dessen Frau schwanger 
war. Der ging zu Ufer hinab, ohne dazu aufgefordert worden zu sein. So passiert das auch 
heute noch, dass Leute kommen, ohne eingeladen worden zu sein. Der Name des Jungen 
war Fischotter. Er war nicht gesund. Seine Frau war schwanger und er hatte Würmer. Er 
ging also zum Fluss hinab, noch bevor das timbó das Ende des Flusses erreicht hatte. Das 
timbó war noch nicht weit fortgeschwemmt worden. Der Bursche, der krank war, tauchte 
einen Fuß ins Wasser. In diesem Augenblick hörte das timbó auf [zu wirken] und konnte 
keine Fische mehr töten. Desgleichen tötet das timbó auch heutzutage nicht alle Fische. 
Schuld hatte seine schwangere Frau. Deswegen waren die Fische nicht gestorben, wegen 
der schwangeren Frau.  
Sie erwischten nur wenige Fische. Da fuhr jener [der Herr des timbó] den Fluss hinunter, 
bis er auf jenen Kranken traf, dessen Frau schwanger war. Er sagte zu ihm “Ich habe es 
doch vorher gesagt! Warum bist du bloß hierher gekommen? Ich möchte nicht, dass je-
mand seinen Fuß in den Fluss steckt!” sagte der Vater des timbó. Er verfluchte und tötete 
ihn. Er riss ihm die Hoden ab und legte sie in einen Korb. Er legte bloß dessen “Nüsse” 
hinein. Seine wenigen Fische nahm er auch mit. Zu dieser Stunde lag seine Schwester in 
den Wehen. Zu diesem Zeitpunkt brachten ihr ihre Brüder eingewickelte Fischlein, auch 
eingewickelte Krabben. Sie sagte: “Das möchte ich nicht. Ich möchte keinen eingewickel-
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ten Fisch, eingewickelte Krabben auch nicht!” Sie sagte: “Legt sie dorthin, denn sie rie-
chen sehr!” Aus diesem Grunde isst eine Frau keinen Fisch, wenn sie gebärt. Da gingen sie 
wieder. Den Fisch warfen sie auf einen Baumstamm. Die Fischlein auf dem Baumstamm 
wurden in urupé-Pilze verwandelt. Es gibt auch rote urupé-Pilze. Bevor sie gingen, sagten 
sie ihr noch: “Steck deine Hand in den Korb, Schwester!” Und sie bekam die Eier von 
Fischotter zu fassen. Sie pflanzte sie neben ihrem Haus ein. Daraus spross die erste Kasta-
nie.  
Also pflanzte Uniawãsap’i und es wuchs. Zu diesem Zeitpunkt war ihr Sohn bereits heran-
gewachsen. Er lief herum und fand einen Kastanienbaum. Ganz oben gab es viele Früchte. 
Da lief er also immer hin, der Sohn der Schlange, er war nicht der Sohn eines Menschen, er 
war der Sohn der kleinen Schlange. Er lief zu seiner Mutter zurück: “Was sind das für 
Früchte dort oben, Mama?” “Das sind unsere Kastanien. Die habe ich am Tag deiner Ge-
burt gepflanzt. Klettere hinauf und du kannst davon pflücken!” Da kletterte der Sohn zum 
ersten Mal auf die Kastanie hinauf und pflückte drei Kastanien. Er brachte sie zu seiner 
Mutter. Da aßen sie. Nach dem Kleinen kam der Bruder seiner Mutter an den Fuß des Kas-
tanienbaumes. Er wusste schon, dass jemand Kastanien gepflückt hatte. Sie sprachen: “Je-
mand hat unsere Pflanzen angerührt!” “Da gibt es jemanden, der sich an unseren Pflanzen 
vergreift!” Sie suchten nach dem, der ihre Pflanzen angerührt hatte. Dann sagten sie: “Hier 
gibt’s cutia [Aguti]. Sagen wir ihr, sie soll unsere Kastanien probieren!” “Ach nein, schaf-
fen wir es ihr erst an, sobald die Kastanien heruntergefallen sind!” “Schicken wir auch den 
Arara!” “Ja, aber jetzt noch nicht, denn jetzt sind die Kastanien noch grün!” “Hier gibt es 
auch diesen Sittich. Sagen wir ihm, die [Kastanien-]Blüten abzuschneiden. Aber jetzt noch 
nicht, erst wenn es blüht!” Da fragte einer von ihnen: “Wie ist das zugegangen? Er hat sie 
über dem Feuer geröstet und dann mit einem Knüppel geöffnet!” “Hier in der Nähe lebt 
auch der Sohn der kleinen Schlange, jener, der uns an der Nase herumführt. Ich glaube, es 
ist der. Warten wir am Fuß der Kastanie auf ihn!” 
In diesem Moment tauchte ihr Neffe auf. Da sagten sie: “Neffe, du hier?” Einer [seiner 
Onkel] sagte: “Klettere nur hinauf! Aber nimm dir nur drei Früchte. Hast du drei gepflückt, 
dann reicht es!” Also kletterte er hinauf und pflückte drei Früchte. Der Onkel sagte: “Gut 
so, Neffe!” Aber der Neffe sagte: “Warte nur, ich pflücke noch mehr!” “Na gut, ist recht!” 
Und er pflückte. Da sagte der Onkel: “Komm jetzt herunter!” Und er kletterte herab. Er 
hatte schon fast den Boden erreicht, als die Onkel Pfeile auf ihn schossen. Da schrie er. 
Aber ein Onkel sagte: “Komm herab, Neffe, du fällst nicht!” Und er stieg noch weiter her-
ab. Da aber waren die Onkel mit Faserschnüren in der Hand, um seinen Tod zu erwarten. 
Um seinen Körper zu zerschneiden, sobald er tot war. Also stieg er herab und starb. Sie 
schnitten ihn mit der Faserschnur entzwei. Aus diesem Grund verspüren wir heutzutage 
Schmerzen im Rückgrat, wenn wir alt sind. Wegen dieses Schnitts. 
Da schrie Uniawãsap’is Sohn. Da kam seine Mutter gelaufen. Sie war wütend auf ihre 
Brüder: “Jetzt könnt ihr meinen Sohn essen, den ihr getötet habt!” Sie antworteten: “Nein, 
Schwester!” Und sie ließen den Körper liegen und gingen fort. Die Mutter blieb allein mit 
dem Körper zurück. Und sie sprach zu dem Leichnam: “Du bist schon tot, mein Sohn, aber 
eines Tages wirst du wieder leben!” Und sie entnahm dem Leichnam die Augen. “Jetzt bist 
du tot, aber eines Tages wirst du hier in dieser Welt sein, um alle Arbeit zu organisieren! 
Du wirst ein Anführer (morekuat) sein! All deine Nachkommen werden sich immer in dei-
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nem Namen versammeln! Du wirst dich für deine Nachkommen verantwortlich zeigen, 
wenn die Zeit für ihre Arbeit gekommen ist. Um Häuser zu bauen, Pflanzungen anzulegen, 
das Gelände zu roden, für jegliche Art von Arbeit. Auch, wenn die Führungspersönlichkei-
ten sich versammeln!” 
So sprach sie. Und sie pflanzte seine Augen ein. Heute wird dies guaraná genannt. Sie 
sagte: “Du wirst für immer bleiben, mein Sohn. Du wirst den Häuptlingen zur Freude ge-
reichen. Auch das Volk wird sich über dich freuen!” Deswegen mag alle Welt guaraná, 
um seine Arbeit zu machen. Um Häuser zu bauen, um Gelände zu roden, nach dem Essen 
braucht man guaraná, vor der Arbeit braucht man guaraná, wenn es an die Arbeit geht, 
wird es an die Mannschaft verteilt. Wir trinken es bei Festen, wie sie es am Anfang zu ih-
rem Sohn gesagt hat. Aus diesem Grunde wird es hier immer guaraná geben. Guaraná ist 
die Kraft der Indianer. So hat also die Mutter zum guaraná gesprochen. So hat guaraná 
angefangen. Dort, wo es die ersten Kastanien gab, hat Uniawãsap’i die Augen von jenem 
[ihrem Sohn] eingepflanzt, der guaraná ist. Dieses guaraná ist für uns geblieben, für die 
Häuptlinge und für alle. Dieses Gut ist uns bis heute geblieben. Das erzählt man über das 
guaraná. 
Dann legte Uniawãsap’i den Körper ihres Sohns, den die Onkel zerschnitten hatten [in ein 
Behältnis] und verschloss es. Diesen Körper versuchte sie in Menschen zu verwandeln. Sie 
verschloss [das Behältnis] und sagte: “Von nun an wirst du dich verwandeln. Du wirst 
wieder zum Leben erwachen!” Und sie beauftragte den caraxué-Vogel, Wache zu halten. 
Und sie sagte: “Wenn er wieder zum Leben erwacht, musst du mich benachrichtigen!” So 
sprach Uniawãsap’i zum caraxué. Da sang der caraxué: “Deine Kinder sind schon gebo-
ren, Uniawãsap’i. Sie reden schon! Komm her!” “Genau so, so musst du mich benachrich-
tigen!” Da sprach der caraxué zu ihr, jedoch in seiner eigenen Sprache. Die Stimme sang 
“Piru piru, die Kinder sind schon geboren!” So sang der caraxué früh morgens für Unia-
wãsap’i: “Deine Kinder sind schon geboren. Deine Kinder sind schon fröhlich!” …  
Also ging Uniawãsap’i dorthin. Sie nahm einen Stein mit, um daraus die Zähne für sie zu 
fertigen. Sie setzte sich und legte den Stein in ihren Schoß. Zu diesem Zeitpunkt regten 
sich die Lebewesen [in dem Sarg] schon wie Menschen. Also nahm sie den Deckel ab, a-
ber heraus kamen nur Wildschweine! Und die Wildschweine nahmen das mit, was unsere 
Zähne hätten sein sollen. Das sind die Wildschweine. Da verfluchte sie sie: “Ich wollte, 
dass Menschen herauskämen, warum seid ihr hervorgekommen? Von nun an werdet ihr 
von den Menschen gegessen werden, wenn ihr wieder hierher zurückkommt!” Deswegen 
kommen die Wildschweine bis in die Häuser der Menschen. Manchmal töten wir die Wild-
schweine. So sagen es die Altvorderen. 
Und sie verschloss [das Behältnis] von neuem. Am nächsten Morgen sang der caraxué zur 
selben Stunde und dessen Mutter. Und wieder ging sie. Diesmal kamen die kuatá-Affen 
heraus, die großen kuatá. Da sagte sie: “Warum habt ihr das gemacht? Ich möchte richtige 
Menschen; das habe ich gesagt! Aber so seid ihr eben. Dann fort mit euch flussabwärts, 
nach draußen!” Aus diesem Grunde blieben die kuata draußen. Und sie verschloss von 
neuem. 
Am nächsten Morgen sang der caraxué wieder und rief sie, aber sie ging nicht mehr hin. 
Den ganzen Tag rief er sie. Also ging sie doch und öffnete. Sie machte auf, schaute hinein 
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und sah ein winzig kleines Menschenpaar, einen Mann und eine Frau. Sie nahm sie. Die 
Kinder waren sehr dickbäuchig. Also nahm sie Uniawãsap’i und zog sie auf. Sie zog sie 
fest [in ein Behältnis] verschlossen auf. Es gibt aber eine Medizin, um fett zu werden und 
groß zu wachsen. Mit diesem Mittel wusch sie sie ab, damit sie feist wurden. Sie sagte: 
“Niemand darf einen Blick auf sie werfen!” Anfangs wollte sie, dass alle gleich blieben. 
Aber die Heuschrecken und die Frösche guckten. Deswegen gleicht heute niemand dem 
anderen. Sie wuchsen nun schon heran und hatten dieselbe Größe. Durch sie existieren die 
Menschen heute. So zog Uniawãsap’i also den Schlangensohn auf, jenen, dessen Körper 
zerschnitten wurde und verweste und durch den wir heute existieren. Deswegen riecht un-
ser Körper heute. So sprachen die Altvorderen. Deswegen sind wir heute menschliche We-
sen. Sie verfluchte uns und aus diesem Grunde sind wir nicht gleich. Jene [Heuschrecken 
und Frösche] haben uns verflucht, denn auch sie sind untereinander nicht gleich. Es gibt 
verschiedene Arten von Heuschrecken, und die waren es, die guckten. So geht also die Ge-
schichte vom Ursprung des purati~g. Hier endet, was ich weiß (Sewu Mikiles, Regenzeit 
1999). 
In beinahe redundant anmutender Form – aus urzeitlichen Wesen entstehen Nutz-
pflanzen, aber auch die ersten Menschen – wird hier ein mythologisches Motiv ausge-
arbeitet, das deutschsprachigen Ethnologen bestens als “Hainuwele-Motiv” bekannt ist 
und welches Adolf Ellegard Jensen als den zentralen mythischen Topos im “Weltbild 
früher (Pflanzer-) Kulturen” herausgearbeitet hat (Jensen 1951; 1966). 
Jensen selbst hat die entsprechende Mythe bei den Wemale auf Ceram (Indone-
sien) aufgenommen. Ihr zufolge wurde das göttliche Mädchen Hainuwele rituell getö-
tet und ihr Leichnam zerstückelt. Die Körperteile wurden an verschiedenen Stellen 
begraben, aus ihnen wuchsen die ersten Knollenfrüchte. Mit dieser ersten Tötung war 
zugleich die Urzeit beendet, der Tod trat ins Leben, und die gegenwärtige Daseins-
form entstand (Kohl 1998: 194). In seinen vergleichenden Abhandlungen hat Jensen 
zahlreiche Beispiele von Mythen aus asiatischen, afrikanischen, ozeanischen und nicht 
zuletzt südamerikanischen “Pflanzerkulturen” (v.a. durch Konrad Th. Preuss 
(1921/23) bei den Uitoto aufgezeichnete Erzählungen) zusammengetragen, deren dra-
matischer Höhepunkt die Tötung eines Urzeitwesens darstellt, dessen zerstückelte 
Körperteile sich der Überlieferung zufolge in die jeweils angebauten Feldfrüchte ver-
wandeln. Im Zentrum dieser Religion, die Jensen für eine Schöpfung der ersten Bau-
ern bzw. Pflanzer hielt, steht die Nutzpflanze. Ihrer unschätzbaren Bedeutung für den 
Menschen entsprechend ist sie göttlich, muss aber trotzdem oder deswegen getötet 
werden, denn Wachsen ist nur im engen Verbund mit Sterben vorstellbar. Für Jensen 
(1966) verkörpert “Die getötete Gottheit” ein und dieselbe Idee: Wachstum setzt Töten 
voraus und die Urtötung, die den Menschen Nahrung und Leben gebracht hat, muss 
im Kult (dem Dema-Kult) auf alle Zeiten wiederholt werden (Streck 1997). Jensen 
zufolge stehe das Mythologem von der getöteten Gottheit in enger Verbindung zu 
rituellen Praktiken wie Kopfjagd, Kannibalismus, Reifezeremonien, Mondverehrung, 
Totenkult und Geheimbundwesen, seiner Auffassung nach alles rituelle Variationen 
über ein einziges Thema, nämlich dass “der erste Tod ein Töten war” (Jensen 1966: 6) 
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und dass die stete Wiederholung dieses gewaltsamen Aktes Voraussetzung für die 
Entstehung neuen Lebens wäre. Bernhard Streck (1997) sieht die Gemeinsamkeiten 
dieser “archaischen” Lokalkulturen nicht zuletzt in ihrem Gegensatz zur modernen 
Industriegesellschaft, in ihrer “Nichtteilhabe an verschriftlichten Weltreligionen und 
säkularen Heilsversprechen”. Streck zufolge sind es diese alternativen Weltauffassun-
gen, die diesen Kulturen mit der westlichen Umweltbewegung Verbündete geschaffen 
haben (146): Stammesgesellschaften also als “Wächter der Erde” (Burger 1991), mitt-
lerweile etwas weniger gefühlig und mehr dem Zeitgeist-Jargon verpflichtet als “Ga-
ranten von Biodiversität” (Molnar/Scherr/Khare 2004) bezeichnet. 
In einem inspirierenden sprachlichen Kunstgriff kehrt Streck die Vorzeichen um: 
während die Moderne einseitiges Wachstum, welches “Leben ohne Tod oder Zunahme 
ohne Abnahme denkbar und wünschbar mache”, “Entwicklung” nenne, stünden jener, 
aus der Sicht der Ethnologie, Gesellschaften gegenüber, die “Wachstum in seiner  
überkommenen, naturhaften Qualität begreifen, als Werden und Vergehen von Leben, 
als sich immer wieder erneuerndes, aber nicht wirklich vermehrendes Leben” (Streck 
1997: 158). Ihnen gebühre das “Etikett Wachstumsgesellschaften in einem tieferen 
Sinne, als es die nach wirtschaftlichem Wachstum lechzenden Industrieländer und die 
ihnen nachhinkenden ‘Schwellenländer’ verdienen” (Streck 1997: 158). Die “archai-
sche” Weltauffassung würde “naturzerstörende Wirtschaftskraft” hemmen und die “sie 
treibende Bedürfnispalette durch Bescheidenheit” einschränken. Das “Mühen, das 
Streben nach Wachstum mit bewussten Tötungshandlungen zu verbinden, dämpft 
jedes Interesse an Entwicklung” (Streck 1997: 161). Die “archaische” Ideologie mit 
ihrem sozialen Grundmodus der Reziprozität (zwischen Menschen und Natur) bilde 
letztendlich das kulturelle Dispositiv für ökologische Nachhaltigkeit. 
Sollte hier die ethische Basis für die Disposition sogenannter traditioneller 
und/oder indigener Völker zu einer Rolle als Bewahrer der Umwelt liegen? Wäre eine 
westliche Umweltbewegung auch bereit, ein ethnologisch zwar schlüssig erklärbares, 
trotzdem nicht minder grausames Zu-Tode-Foltern von Tieren, wenn nicht gar Men-
schen, als rituellem Nachvollzug der Urzeittötung, welche nachhaltiges Wachstum 
bedinge, zu akzeptieren (Streck 1997:163)? Zudem drängt sich die Frage auf, ob nicht 
auch die betreffenden Gesellschaften selbst derartige rituelle Praxis als belastende 
Verstrickung erfahren.5 
                                                           
5 Nach Ansicht von Aletta Biersack (1996) lässt die Tatsache, dass Leben nur zum Preis einer Auf-
rechnung von Leben mit Tod perpetuiert werden kann, den “archaischen” Paiela im Hochland von 
Papua Neuguinea die menschliche Existenz tragisch erscheinen. “Entwicklung” und Christentum er-
öffneten Fluchtmöglichkeiten aus der Gebundenheit an die Erde und ihre Zyklen und gewännen so 
millenaristischen Charakter. 
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3. Konsumgesellschaften 
Wie dem auch sei, für amazonische Gesellschaften (denen im Übrigen Gewalt beileibe 
nicht fremd ist) stellt man fest, dass der zentrale Topos von der “getöteten Gottheit” in 
der Mythologie zwar weit verbreitet (Zerries 1969), der “kultische Nachvollzug”, um 
mit Jensen zu sprechen, aber nicht so recht dingfest zu machen ist. Hört man die 
mythischen Erzählungen der Sateré-Mawé, so ist ständig von zerstückelten, zerklei-
nerten oder sonst wie zermatschten Urzeitwesen die Rede, aus deren Testikeln, Brüs-
ten und Eingeweiden die unterschiedlichsten Anbau- und Sammelpflanzen von 
Maniok bis zu Baumwolle, von Palmfrüchten bis zu guaraná entstehen. Gemessen am 
mythologischen Stellenwert gemahnen die kulinarisch-mythologischen Vorstellungen 
teilweise an eine Art “vegetarischen Kannibalismus”. Mag dies auch nur noch als eine 
Art kulturelles Hintergrundgeräusch virulent sein, lohnt sich in jedem Fall die 
Überlegung, die Gesellschaften Amazoniens nicht so sehr als “Wachstumsgesell-
schaften” im tieferen Sinne Strecks, als vielmehr als “Konsumgesellschaften” aufzu-
fassen, als Gesellschaften, die der Art der Nahrung, die sie zu sich nehmen, besondere, 
da ontologisch transformierende Eigenschaften zumessen (Hugh-Jones 1995: Vilaça 
1992; Fausto 2002). 
Fausto entwickelt den Prozess der (Re-)Produktion amazonischer Gesellschaften 
als einen Prozess der Produktion von Verwandtschaft, eingebunden in eine Dialektik 
von “Predation” (predação), der konfliktiven Beziehung zum affinalen Anderen, und 
“Familiarisierung” (familiarização), der Umwandlung des Anderen in einen konsan-
guinen Vertrauten. Das entscheidende Differential in diesem Kampf um die Richtung 
der (gegenseitigen) “Predation” bilde der Modus des Konsums: entweder jemanden 
essen (Predation) oder mit, bzw. wie jemand essen (Kommensalität) (Fausto 2002). 
Dieser Dialektik des Konsums muss jedoch noch eine weitere “konsumtive” Kategorie 
gegenübergestellt werden, eine Art “Nicht-Essen” (anti-meal; Hugh-Jones 1995), ein 
Modus, welcher einen Prozess der Transzendierung von Gesellschaft, der Auflösung 
von Verwandtschaft – von affinalen, “predatorischen” Beziehungen ebenso wie der 
“Konvivialität” (Overing/Passes 2000) der Konsanguinität – nach sich zieht und in 
den Universalismus von communitas mündet. 
Dieser Prozess weist denn auch prompt in die der Ideologie entgegengesetzte 
Richtung “archaischer Wachstumsgesellschaften”: anstatt gelassener Akzeptanz von 
Tod und Vergehen als Voraussetzung von Leben aufgeregte bis verzweifelte Versu-
che, Tod zu negieren und die menschliche Bedingung zu umgehen (Biersack 1996). 
Der Art der Kost kommt in diesem Zusammenhang geradezu eschatologische Bedeu-
tung zu: 
Ein bekanntes Phänomen in der rituellen Praxis vor allem der Tupí-Guaraní-
Völker Südamerikas sind deren sogenannte prophetische Bewegungen, bei denen gan-
ze Bevölkerungsgruppen auf die Suche nach einem “Land ohne Schlechtes” aufbra-
chen (H. Clastres 1978). 
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Es ist viel über die religiöse Glut und Schwärmerei dieser Bewegungen und deren 
tragisches Scheitern geschrieben worden. Ein Aspekt ist dabei meist vernachlässigt 
und übersehen worden, nämlich, dass es nicht zuletzt “leichte Kost” ist (neben Gesang 
und Tanz), welche einen die “Erdenschwere” überwinden und in das “Land ohne 
Schlechtes” eingehen lässt (ohne vorher zu sterben). 
Es ist nicht nur so, dass amazonische Indianer nicht selten kaum eine schlimmere 
Vorstellung umzutreiben schien, als einsam in einem “kühlen Grab” in der Erde zu 
verrotten anstatt ein “warmes Grab” im Magen der Verwandten oder aber der Feinde 
zu finden.6 In Nimuendajús klassischem Text über die prophetischen Bewegungen der 
Apapokuvá-Guaraní wird berichtet, dass die kataklysmische Katastrophe, der man 
entrinnen will, dadurch ausgelöst wird, dass die Erdscheibe unter der Last der vielen 
Leiber, die sie bereits aufnehmen musste, zum Einsturz gebracht wird: “Ich habe 
schon zu viele Leichen gefressen, ich bin es satt und müde, mache ein Ende mein 
Vater!” (Nimuendajú 1914: 335).  
Auch Angehörige der heutigen Wayãpí Nordamazoniens grübeln darüber nach, 
dass die Erde durch die steigende Zahl der Toten zu “verfaulen” drohe und ein 
“Sintbrand”, wie schon einmal in der Geschichte, ihrer Welt bevorstehe (Gallois 1987-
89: 465). 
Rituelles Mittel, dem Kataklysmus zu entrinnen, ist, wie gesagt, nicht zuletzt, sich 
bestimmter Nahrungsmittel zu enthalten, bzw. sich auf bestimmte zu beschränken: 
Durch diese Lebensweise wurde ihr [der Medizinhäuptlinge der Apapokuvá] Körper leicht, 
... die Tierseele wurde darin unterdrückt und das aycucué [Namenseele] nahm seinen Weg 
wieder dahin, woher es gekommen war: In ihrem Medizintanz verließ die Seele die Erde 
und ging zu Nandecy, Nanderyqueý oder Tupã zurück. Manchmal fand man ihre toten 
Körper, manchmal stiegen sie bei lebendigem Leibe auf. Meist schieden sie allein, doch 
nahmen sie auch manchmal ihre Jünger mit, und in einigen Fällen stieg das ganze Tanz-
haus mit allen, die sich darin befanden, zum Himmel empor (Nimuendajú 1914: 328). 
In manchen Fällen konvergierte sogar die Praxis des rituellen Kannibalismus mit die-
ser rituellen Suche nach Todesüberwindung. So heißt es in einer frühen Quelle über 
die Chiriguano (Guaraní Boliviens): “… dicen que por ser ligero” – “sie sagen, um 
leicht zu werden”, würden sie Menschenfleisch konsumieren, eine Kost, welche als 
“gute Nahrung” gelte, als Nahrung, die den Körper “leicht” mache, um so an den 
Himmel aufsteigen zu können (Combès 1987). 
Absicht dieser rituellen “Schonkost” ist in jedem Falle der Aufstieg in den Him-
mel, der Wiedereinzug in ein verlorenes Paradies, und es sind gerade die Verstrickung 
bzw. das Eingebundensein in die Prozesse des irdischen Wachstums, der Zyklen des 
Werdens und Vergehens, welche den Körper schwer machen, ihn korrumpieren. Die 
                                                           
6 Ein eindrucksvolles Beispiel für diese Phobie ist der funeräre Kannibalismus der Warí oder Pakaa 
Nova Westamazoniens (Vilaça 1992; Conklin 2001). 
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fundamentalistischen Propheten der Tupí-Guaraní führten ihre Rede wider die 
menschliche Bedingung, die durch das Gewicht ihrer “schlechten Existenz” (teko achy 
kue) den Aufstieg ins “Land ohne Übel” vereitle. Das “Leichtmachen” des Körpers, 
seine “Des-Inkarnation”, führe zum Zustand der Vollkommenheit (aguyje), dem Ein-
zug ins “Land ohne Übel”, ohne zu sterben (kandire)7 (H. Clastres 1978; Combès 
1992). 
In der Mythologie der mit den Tupí-Guaraní kulturell verwandten Sateré-Mawé,8 
von denen keine prophetischen Bewegungen überliefert sind, besteht gleichwohl die 
Vorstellung von einer verlorenen, idealen Welt ohne Tod, die jedoch in Urzeiten an 
den Himmel entrückt worden ist. Dieser unvergänglichen Welt ohne Tod korrespon-
diert die Erde hienieden, verbunden mit Tod, Körperlichkeit, Vergänglichkeit und 
Sterblichkeit, entstanden aus den Körpern zweier Schwestern. Der Aufstieg wird im-
mer wieder vereitelt, “deswegen” – so eine Erzählerin – “birgt diese Erde so viele 
Tote”.9 
 
4. Wirtschaftskrise 
Anlass, dass die Gemüter sich vor Sehnsucht nach einem “Land ohne Schlechtes” 
erhitzten, hätten die Sateré-Mawé genug gehabt, als in den sechziger und siebziger 
Jahren ihre Ethnie als soziale und kulturelle Gemeinschaft zum Erliegen zu kommen 
drohte. In einer fundamentalen ökonomischen und sozialen Krise brach ihre Kapazität, 
die eigene Subsistenz zu sichern, zusammen. Die Sateré-Mawé waren zunehmend 
Opfer des regionalen Wirtschaftssystems geworden, das in der typischen Manier ama-
zonischer boom-Zyklen das damals auf dem Territorium der Sateré-Mawé noch häufig 
vorkommende Rosenholz (pau-rosa) für die Parfümindustrie rücksichtslos ausbeutete. 
                                                           
7 In der Etymologie Cadogans (zit. in H. Clastres 1978: 89) bedeutet kandire: “die Knochen frisch 
halten”. In der Eschatologie der Guaraní ist es die in den Knochen sitzende “Wort-Seele”, die ins 
“Land ohne Übel” einzugehen vermag, während die im Fleisch sitzende “Tier-Seele” als Totengeist 
auf Erden vagabundiert. Alimentär ist mit ersterer pflanzliche Nahrung, mit letzterer fleischliche 
Nahrung assoziiert (Combès 1992). In dieses System gehört auch der versteckte Endo-Kannibalis-
mus eines Konsums von mythologisch aus Körpern entstandenen Pflanzen (Grenand 1980: 43). 
8 Die Sateré-Mawé sprechen eine Tupí-Sprache und hatten historisch Kontakt zu Tupí-Guaraní-
Gruppen, die von der Atlantikküste in die Region um Parintins am Mittleren Amazonas vor den Ko-
lonisten zurückgewichen waren (Menéndez 1981/82; 1992). 
9 Ein anderer Erzähler resümiert mit ebensolchem melancholischem Unterton: “Diese Erde wurde aus 
den Körpern der zwei Schwestern verwandelt. Deshalb wurde die Erde sehr groß, wegen Uniãmoi-
re’i und Uniãma~kuru’i. Deshalb nannten sie diese Erde ‘Körper der Uniãma~kuru’i’ und ‘Körper 
der Uniãmoire’i’. So erzählen es die Alten. Danach gab es dann verschiedene Dinge hier auf der Er-
de. Aber die Erde wurde nicht richtig gut, denn sie [die Schwestern] hatten gesagt: ‘Wir wollen un-
sere Enkel in uns bergen’. So hatten sie gesagt, denn wenn wir sterben, werden wir begraben. Auf 
jener ersten Erde aber herrschte ewiges Leben, es gab keinen Tod. Jene [Erde], die an den Himmel 
ging. Das also ist der Ursprung der Erde.” 
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Die Sateré-Mawé wurden immer tiefer in die aussichtlose Schuldknechtschaft des 
aviamento-Systems verstrickt. Von den Patronen in sklavenähnlicher Abhängigkeit 
gehalten, waren sie gezwungen, die eigenen Pflanzungen zu vernachlässigen; man litt 
Hunger und beschloss angeblich, keine Kinder mehr in diese Welt zu setzen. 
Vor allem Bemühungen der katholischen Mission ist es zu verdanken, dass die 
Gesellschaft der Sateré-Mawé nicht völlig verschwand. Festzuhalten bleibt, dass viele 
der als “Wächter der Erde” in den Blick gefassten Gesellschaften ihrer Rolle nicht auf 
der Basis intakter, sondern vielmehr bereits weitgehend zerstörter Strukturen gerecht 
werden müssen.10 
Bei aller Konsolidierung blieb die weitreichende Einbindung in die regionale 
Marktwirtschaft für die Sateré-Mawé bestehen, denn will man nicht Hunger leiden  
– was immer noch häufig genug vorkommt –, benötigt man Geld, um Lebensmittel 
zukaufen zu können. Bisher bestanden dazu weitgehend folgende Möglichkeiten:  
1.  die Übernahme der Einstellung des ortsüblichen assistencialismo, ein passives 
Abwarten eines im Grunde nicht nachvollziehbaren Spendenverhaltens nationaler 
Behörden und internationaler Organisationen, und  
2. die Kommerzialisierung von Maniokmehl (farinha), bei der bei hohem Arbeits-
aufwand (v.a. der Frauen) ein nur geringer Preis auf dem regionalen Markt erzielt 
werden kann. Dazu kommt eine ökologisch kritische Ausdehnung der Anbau-
flächen. 
Derartige “Monokulturen” verletzen nun gerade jene Ethik einer ausgewogenen Ver-
mittlung zwischen Mensch und Natur bzw. Übernatur und ihres sozialen Ideals von 
Reziprozität, welche in der westlichen Welt sprichwörtlich für die Kulturen Amazo-
niens geworden ist. 
Angesichts der drängenden Notwendigkeit der sozialen und wirtschaftlichen Re-
konstruktion der Sateré-Mawé-Gemeinden entlang der Flüsse Andirá und Marau,11 
ließ sich der Stammesrat (Conselho Geral da Tribu Sateré-Mawé – CGTSM) auf das 
ambitiöse guaraná-Projekt ein. Es ist ein Projekt, das nicht nur die wirtschaftlichen 
Bedürfnisse der Menschen befriedigen, sondern eben auch, über eine nachhaltige Be-
wirtschaftung des anthropischen Raums der traditionellen guaraná-Kultivierung, die 
einzig existierende Genbank dieser auch industriell bedeutenden Pflanze sichern soll. 
                                                           
10 Das Aufbrechen der “archaischen” Weltauffassung – so Streck (1997: 162) – führe unweigerlich in 
die Krise: wer der Natur mehr abverlange, als es sich die Vorfahren erlaubten, müsse mit Verelen-
dung und ökologischer Verwüstung bezahlen. Es waren jedoch noch nicht westliche Innovations- 
und Entwicklungsprogramme, die amazonische Gesellschaften wie die Sateré-Mawé ins Elend stürz-
ten, als vielmehr die Gewalt vorkapitalistischer Produktionsbeziehungen im Rahmen der ortsübli-
chen Raubbauzyklen (Weinstein [1850-1920] 1986). 
11 Die ca. 7.000 Personen der Sateré-Mawé leben in etwa 70 Dörfern entlang der beiden südlichen 
Zuflüsse des Amazonas Andirá und Marau in der Área Indígena Andirá-Marau. 
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Das Projekt besteht darin, das lokal produzierte guaraná zu einem differentiellen Preis 
zu verkaufen, nachdem es sich um ein biologisches, natives und in seiner Qualität 
einzigartiges Produkt handelt. Die über eine rigorose Preisgestaltung erzielten finan-
ziellen Mittel sollen langfristig einzig dem allgemeinen Interesse der Sateré-Mawé 
zugute kommen. Vereinfacht gesagt, geht ein Drittel des Preises an die Produzenten, 
ein Drittel an den Stammesrat – für die laufenden Kosten sowie für die Wahrnehmung 
des gemeinsamen Interesses der Gemeinschaft – und schließlich bedarf es eines Drit-
tels für Kommerzialisierung, Beratung, Werbung, Umwelt-monitoring, Quali-
tätskontrolle und Forschung. Dieses Schema der Aufsplittung des Umsatzes, welches 
trotz aller unmittelbar drängenden Probleme der Produzenten die langfristigen Ent-
wicklungen mit ins Auge fasst, verlangt von den Aktivisten des Stammesrats ein hohes 
Maß an Überzeugungsarbeit. Grundgedanke des Projekts ist es, dass das guaraná der 
Sateré-Mawé auf dem internationalen Markt nicht nur als Qualitätsprodukt, sondern 
auch als “ethisches” Produkt besteht, welches neben ökologischen und sozialen Kos-
ten auch soziale und kulturelle Werte umfasst, Qualitäten, welche den hohen Verbrau-
cherpreis gerechtfertigt erscheinen lassen. Die italienische CTM (Cooperativa Terzo 
Mondo) erklärte sich im Rahmen ihrer Strategie eines “fairen Handels” dazu bereit, 
dem Stammesrat 100% des Preises der avisierten Produktionsmenge vor Lieferung 
vorzuschießen, um so das Funktionieren des Projektes ohne jegliche Aufnahme von 
Fremdkapital zu gewährleisten (Fraboni 2000).12 
                                                           
12 So wechselte die französische Importfirma Guayapi Tropical von einem Anbieter, der guaraná zu 
einem Kilopreis von 10 US$ anbot, zu den Sateré-Mawé, deren Stammesrat den Preis auf 41 US$ 
festsetzte. Das Projekt einer “fairen” Kommerzialisierung von guaraná verfolgt folgende Subprojek-
te: 
 1) Schaffung einer integrierten lokalen Ökonomie: Der direkte Einkauf von guaraná bei den Pro-
duzenten unter Umgehung der die regionale Wirtschaft notorisch beherrschenden Flusshändler ist 
nur sinnvoll, wenn nicht nur deren Einkaufs-, sondern auch deren Verkaufsmonopol umgangen 
wird. Da die Flusshändler auf die gestiegene Liquidität ihrer Kunden nur mit höheren Preisen re-
agieren würden, um letztendlich den Gewinn doch wieder abzuschöpfen, wird angestrebt, dass 
der Stammesrat Handelsgüter en gros einkauft und zu entsprechend günstigen Preisen in der Área 
Indígena verkauft. 
 2)  Wiederbelebung alter Handwerkskünste: Da guaraná durch Kontakt mit Metall an Qualität ver-
liert, sollen die handelsüblichen metallenen Röstplatten wieder durch die früher benutzten Kera-
mikplatten ersetzt werden. Die eingegangene Verpflichtung zu hoher Qualität des Produkts führt 
im Umkehrschluss zur Wiederbelebung beinahe zum Erliegen gekommener Handwerkskünste. 
 3)  Müllsammeln: Qualitätsgarantie verpflichtet ebenso zur Vermeidung von Umweltverschmutzung 
durch Müll, der bei intensiviertem Konsumverhalten unweigerlich verstärkt anfällt. Realisiert 
werden diese Aktivitäten von der Frauenorganisation der Sateré-Mawé (AMISM), welche eine 
städtische Gründung ist und so zudem häufig verloren gegangene Bindungen zwischen Land- und 
Stadtbewohnern (in Manaus) wiederbelebt. 
 4)  Imkerei: Die Installation von Stöcken einer bestimmten Bienenart fördert nicht nur die Bestäu-
bung und somit die Produktivität der guaraná-Pflanzungen, der gewonnene Honig und Pollen lie-
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Nach Meinung des italienischen Projektpartners verdankt sich die Tragfähigkeit 
des Projekts nicht nur der tiefen kulturellen Identifikation zwischen Sateré-Mawé und 
guaraná, sondern zudem der Haltung des Stammesrates, welche auf dem Leitgedan-
ken basiert, dass sich juristische und politische Anerkennung nicht zuletzt von einer 
autonomen wirtschaftlichen Wahlmöglichkeit aus konstruieren lässt. Wirtschaftliche 
Autonomie verleiht dem Stammesrat nicht nur gegenüber der eigenen Gemeinschaft, 
sondern auch gegenüber den Angehörigen der umgebenden Gesellschaft die nötige 
Glaubwürdigkeit.13 
Dass es dem Stammesrat gelingt, mehr und mehr Produzenten in das Projekt ein-
zubinden, lässt sich nicht zuletzt daran ablesen, dass die Exportmenge von guaraná-
Pulver von 20 kg im Jahr der experimentellen Anfangsphase 1995 sich auf mehrere 
Tonnen steigern ließ. 
Das Projeto Guaraná funktioniert ausschließlich durch Eigenfinanzierung;  auch 
jegliche technische Assistenz, realisiert durch die Organisation ACOPIAMA (Associ-
ação de Consultoria e Pesquisa Indianista da Amazônia) wird ausschließlich über das 
guaraná finanziert (Fraboni 2000). Die Eigenfinanzierung kann wiederum nur über 
eine altruistische Ethik des fair-trade gewährleistet werden, bei dem der europäische 
Endverbraucher bereit ist, den Aufpreis für “existentielle Werte” wie ökologische 
Unbedenklichkeit und Erhalt der Artenvielfalt zu entrichten. Dies ist die europäische 
Projektmoral, die auf den in Vereinbarungen wie Kyoto-Protokoll und Klimabündnis 
getroffenen Prinzipien wachstums- und konsumkritischer Gruppierungen des Westens 
basiert. 
Dies ist eine Moral, die jedoch nicht unbedingt von ideologischen Prämissen der 
Indigenen herzuleiten ist. Um die indigene Perspektive näher auszuleuchten, gilt es, 
noch einmal den Faden aufzunehmen, der auf die Suche nach dem “Land ohne 
Schlechtes” geführt hat.14 Wie bereits angedeutet, kann “Konsumverhalten” amazoni-
scher Indianer, zumal der Tupí-Guaraní bzw. Tupí-Gruppen, moralische Konnotatio-
                                                                                                                                                    
fern einen wesentlichen Beitrag zu gesunder Ernährung sowie ein weiteres qualitätsvolles und 
kommerzialisierbares Produkt. 
 5)  Nachhaltige Nutzung von Rosenholz: Neue Methoden der Ausbeutung von Rosenholz erlauben 
die nachhaltige Nutzung dieser Bäume, ohne sie wie früher zu fällen und zu zerschreddern. Die-
ses Projekt wird im Augenblick von einer Frauenvereinigung in Silves unterhalten und soll der 
Verpflichtung zur Wahrung des natürlichen Erbes ihrer Wälder entsprechend auf das Gebiet der 
Sateré-Mawé ausgedehnt werden, wo dieser Baum durch die rigorose Ausbeutung fast ausgerot-
tet worden ist. 
13 Nach Santos Granero (1986) ist die Macht amazonischer Führungsfiguren in ökonomische Prozesse 
eingebettet. Man glaubt, dass sie aufgrund ihres Monopols an lebensspendenden rituellen Techniken 
unmittelbar an produktiven und reproduktiven Prozessen partizipieren und so über “mystische Pro-
duktionsmittel” verfügen. 
14 Yvy marane’y, das “Land ohne Schlechtes”, hatte ursprünglich eine ökologische Bedeutung: “intak-
ter Boden, der nicht bebaut wurde”, potenzielle Fülle also (Meliá 1990). 
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nen besitzen, die mit einer Reihe von Dilemmata in den amazonischen Weltbildern zu 
tun haben: 
Die Berichte von Konsum und Prophetie der Tupí-Guaraní lassen eine Art “Puri-
tanismus” erkennen, der das Heil in der Überwindung zyklischer Prozesse von Vitali-
tät, Wachstum und Reproduktion sucht. Die Protagonisten dieser Bewegungen führen 
einen Diskurs, der die Einbindung in solche Prozesse als korrumpierend, krankma-
chend und “beschwerlich” im wahrsten Sinne des Wortes begreift, sich also geradezu 
konträr zur rituellen Intention der sogenannten “Altpflanzer” Jensens verhält. 
Zu diesem ontologischen Dilemma gesellt sich ein soziologisches: Man strebt die 
Überwindung der entsprechenden sozialen Konfigurationen wie Heiratsbeziehungen 
und die damit einhergehende Rivalität und Gewalt zwischen Affinen an.15 
In einem Mythos der Sateré-Mawé wird etwa der Ursprung der Klanorganisation 
mit dem Auftreten einer Jaguarbestie erklärt, welche die primordiale Menschheit aus-
zulöschen drohte. Ein altes Mütterchen konnte das Ungeheuer töten und benannte die 
Überlebenden je nach Ort, an dem sie sich versteckt gehalten hatten, mit Pflanzen- 
oder Tiernamen. So entstanden die exogamen “Klane”, man konnte nunmehr unterein-
ander heiraten, die Sterilität der primordialen “Urgesellschaft” war zwar überwunden, 
aber mit ihr auch deren Friedfertigkeit: Kaum waren die Klans entstanden, verstrickten 
sie sich in blutige Kämpfe untereinander. 
Das kosmologische Dilemma einer untereinander heiratenden, jedoch zum Streit 
neigenden Gesellschaft nach dem “Fall” findet etwa im Diskurs der Sateré-Mawé in 
einer Art “Archaismus” (Friedman 1992), der Bestrebung einer Rückkehr zur harmo-
nischen “Urgesellschaft” vor dem “Fall”, seinen Ausdruck. Kontext für diesen “Archa-
ismus” ist die fortschreitende Konversionsbewegung zu evangelikalen bzw. pente-
kostalen Denominationen unter den Sateré-Mawé. 
Das politische Dilemma schließlich, nämlich in den egalitären amazonischen Ge-
sellschaften eine die sozialen Unterschiede und Partikularinteressen transzendierende 
Autorität und Überzeugungskraft herzustellen, berührt, wie in der “Projektbeschrei-
bung” eben mehrmals angedeutet, unmittelbar die Tragfähigkeit eines solchen Projekts 
in einer indianischen Gesellschaft: Angesichts fehlender institutioneller Mittel kann 
Konsens – in bester Tupí-Guaraní-Tradition: diesen “Meistern der Rede” – nur diskur-
siv, durch die “guten Worte” (sehay wakuat) hergestellt werden. 
“Gute Worte” waren es, die in der Kosmogonie jene erste “ideale” Erde, die an 
den Himmel gerückt ist, entstehen ließen, “gute Worte” wurden auch im guaraná-
Mythos gesprochen, Worte, die unmittelbar mit Häuptlingsautorität zu tun haben. Als 
                                                           
15 Die Paiela-Millenaristen (Papua-Neuguinea) schwärmen von einer Welt ohne Affine: unter den 
Bedingungen des Millenniums “we will marry our sisters!” (Biersack 1991: 241). “Sateré só casa 
com Sateré!” (“ein Sateré heiratet nur eine Sateré” [gemeint ist der eponyme Klan]) lautete die De-
vise eines evangelikalen tuxauas, der somit die Klanexogamie ad absurdum führte. 
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Uniawãsap’i die Augen ihres Sohnes eingepflanzt hatte (s. o.), sprach sie folgende 
Worte: 
Jetzt bist du tot, aber eines Tages wirst du hier in dieser Welt sein, um alle Arbeit zu orga-
nisieren! Du wirst ein Anführer (morekuat) sein! All deine Nachkommen werden sich im-
mer in deinem Namen versammeln! Du wirst dich für deine Nachkommen verantwortlich 
zeigen, wenn die Zeit für ihre Arbeit gekommen ist. Um Häuser zu bauen, Pflanzungen an-
zulegen, das Gelände zu roden, für jegliche Art von Arbeit. Auch, wenn die Führungsper-
sönlichkeiten sich versammeln! So sprach sie. 
Wohlgemerkt meint “Arbeit” hier nicht so sehr die Routine bäuerlicher Plackerei als 
vielmehr die Herstellung einer spezifischen Art von Sozialität, einer Lebensweise, die 
nicht ohne die “guten Worte” einzuleiten ist. Den Kontext für das Aussprechen der 
“sehay wakuat” bildete bei den Sateré-Mawé das “purati~g-Ritual”, dessen unver-
zichtbarer Bestandteil der rituelle Genuss eines besonders groben oder dicken sap’o, 
eines guaraná-Getränks, war. Dieses purati~g ist zum Einen ein konkret existierendes 
Objekt, nämlich eine Zeremonialkeule mit Ritzdekor. Bezeichnenderweise wird dieses 
Objekt keineswegs als eine derartige Waffe erkannt oder bezeichnet, sondern auf por-
tugiesisch vielmehr die Bezeichnung “patente”, “Patent” gebraucht, was auch soviel 
wie “Beglaubigung”, “Dokument” heißen kann. 
Die heutige Version des mythischen Ursprungs dieses Objekts wird folgenderma-
ßen erzählt (Kapfhammer 2004a): Ein Kampf zwischen dem Kulturheros Wasiri (oder 
Anumare hit) und einem Dämon (ahia~g) tobt bis an den Rand der Welt. Nach seinem 
Sieg schnitzt sich Wasiri für den Rückweg eine Art “Krückstock”. Während einer 
nächtlichen Rast erfährt Wasiri eine Art Audition. Was ihm offenbart wird, ritzt er mit 
dem Zahn eines Nagetiers in den Krückstock. Er fertigt also einen “Text” an, was – 
nach Auffassung der Indianer – wörtlich zu nehmen ist: Das Ritzdekor gilt als die 
Verschriftlichung dieser in mythischer Urzeit erfahrenen Offenbarung. Es entsteht ein 
allumfassender Referenztext: Auf der einen Seite des purati~g ist alles Gute, Einheit 
und Arbeit Betreffende verzeichnet, auf der anderen alles Böse, was Zwietracht und 
Krieg angeht. Das aus mythischer Zeit und Raum entstammende Objekt wurde in di-
rekter Linie von tuxaua geral zu tuxaua geral weitergereicht, die Machtstellung eines 
tuxaua geral basierte wesentlich auf seiner Fähigkeit, diesen “Text” “lesen” zu kön-
nen.  
In rituellen “Lesungen” – vor allem bei Aufrufen zu Gemeinschaftsarbeiten und 
bei der Schlichtung von Streitfällen – wurde dieser “Text”, seine “guten Worte” rezi-
tiert – und zwar ausschließlich die “gute Seite”. Diese “Lesungen” gestalteten sich in 
Form eines zeremoniellen Dialogs, d.h. der tuxaua geral las vor, ein anderer bestätigte 
das Gelesene. Aufgrund der unerschütterlichen Überzeugungskraft dieses übernatürli-
chen, mächtigen Wissens war keine Opposition gegen die moralischen Leitlinien die-
ses “Textes” möglich. Jemand, der unrecht hatte oder Unrecht getan hatte, hätte sich 
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unweigerlich in Widersprüche verwickelt. Hätte er auf seinem Standpunkt beharrt, so 
hätte dies seinen – übernatürlich verursachten – Tod zur Folge gehabt. 
Der heute eingetretene Verlust der “Lesbarkeit” dieses “Textes”, verursacht durch 
unmoralischen, eigennützigen Umgang mit diesem Machtwissen, bedeutete nun auch 
den Verlust der integrierenden Machtbasis des tuxaua geral. Die Strukturen der Sate-
ré-Mawé-Gesellschaft lösten sich auf (“o povo se desestruturou”, wie einer meiner 
Gesprächspartner sich ausdrückte), partikulare Interessen von Gruppen und Individuen 
triumphierten über das Gemeinwohl, der Widerstand gegen “Invasion” von außen 
bröckelte. In der Tat befanden sich Kultur und Gesellschaft der Sateré-Mawé am An-
fang der sechziger Jahre in einer tiefen Krise. 
Heute jedoch gilt das Machtmittel purati~g als restauriert, wofür zwei interdepen-
dente Faktoren verantwortlich sind:  
1. Zum einen die Übersetzung der Bibel in die Sprache der Sateré-Mawé: Im 
Rahmen der evangelikalen Bewegung unter den Sateré-Mawé wurde dadurch 
neuerlich ein moralisch verbindlicher Text “lesbar” gemacht. 
2. Die Gründung des Stammesrates (Conselho Geral da Tribu Sateré-Mawé), dessen 
Repräsentanten sich als crentes (Evangelikale) auf dieses machtvolle Wissen 
stützen, wenn ihr politisches Programm nach innen überzeugend und integrierend 
wirken und einigen Widerstand nach außen aufbauen soll. 
Der Stammesrat bzw. der tuxaua geral beruft sich nun auf die neuen “guten Worte” 
des Bibeltexts, welcher als analog zum Text des alten purati~g gilt. Dieses moralisch 
unzweideutige Wissen und der uneigennützige Umgang damit legitimieren die Macht 
der Stammesführung (oder sollten dies tun). Ihr Einsatz für das Gemeinwohl, ihre 
“Liebe” (wo’oky’e – moralisches Grundkonzept eines jeden crente) zum Volk ist die 
Disposition, die dieser Wissens- und Überzeugungsmacht Form und Inhalt verleihen 
soll (Santos Granero 1991). 
Es ist nicht zuletzt das guaraná, dessen ritueller Genuss die Konstruktion solch  
universalistischer Sozialität konstruiert. Guaraná gehört in jene Kategorie von “Anti-
Nahrung” (anti-meal), wie Hugh-Jones (1995) jene Nahrungs- und Genussmittel be-
zeichnet, deren Konsum sozusagen der Erdenschwere enthebt, den Alltag transzendiert 
und Nähe zu primordialen Zuständen von communitas herstellt.16 
 
                                                           
16 Die Indianer Nordwest-Amazoniens zählen zur Kategorie “Nicht-Nahrung” Tabak, yagé und vor 
allem Coca. Die abendlichen Coca-Runden der Männer sind gekennzeichnet von einer getragenen 
Stimmung und einer Ernsthaftigkeit der Rede und stellen eine ganz besondere, vom Alltag abgeho-
bene und mythisch beglaubigte Sozialität her (Hugh-Jones 1995). 
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5. Schlussfolgerungen 
Es scheint im Diskurs der Sateré-Mawé-Indianer zum einen um verschiedene Formen 
der Legitimierung von Macht zu gehen: Während etwa auf dem Feld des Schamanis-
mus Macht in ausgesprochen ambivalenter Weise begründet wird, steht diesem auf 
dem Feld der evangelikalen politischen Führer der Versuch gegenüber, nach dem Vor-
bild des alten purati~g-Komplexes Macht durch die Vermittlung moralisch unzwei-
deutigen Wissens zu legitimieren, um so partikulare soziale Differenzen zu überwin-
den. Zum anderen erfordert die Abkehr von einem kulturellen Komplex – im Falle der 
Sateré-Mawé vom Schamanismus und seinen von ihm ausgelösten gewaltsamen Ra-
chezyklen und vom Initiationsfest, das die ebenfalls latent gewaltsame soziale Diffe-
renzierung in Klangruppen feiert – auch die Abkehr von den sozialen Parametern die-
ses Komplexes.  
Von einer “affinalisierten” Gesellschaft der ywãnia, der widerstreitenden “Klane”  
oder der latenten Gewalt zwischen “Schwägern”, bemüht eine “konsanguinisierende” 
Gesellschaft sich zu emanzipieren, indem sie diese sozialen Differenzen verschleiert 
oder, positiv ausgedrückt, ganz bewusst zugunsten einer Gemeinschaft von “Ge-
schwistern” überwinden will – dies wohlgemerkt in Rückbezug auf die primordiale 
Gemeinschaft der anumareria, wie sie vor dem Auftreten der Jaguar-Bestie bestand 
(Vilaça 1997). 
Es sind bei dieser Diskussion natürlich die beiden oben bereits erwähnten theoreti-
schen Entwürfe zur Sozialität amazonischer Indianer angesprochen: In den Worten 
Viveiros de Castros (1996) zum einen die “symbolische Ökonomie der Alterität” mit 
der potenziell Gewalt schürenden Kategorie “Affinität” als sozialem Operator, zum 
anderen eine “moralische Ökonomie der Intimität”, die sich um Befriedung und Eta-
blierung von konsanguin geprägter “conviviality” (Overing 1999) bemüht (Kapfham-
mer 2004a; 2004b; Wright/Kapfhammer 2004).  
Ich möchte jedoch einen etwas anderen Akzent setzen, der eher mit dem “Um-
fang” der durch beide “Ökonomien” geschaffenen sozialen Felder zu tun hat: Während 
die “Vermittler-Kultur” des Schamanismus mit ihrer Moral “geringer Reichweite”17 
strukturell eher zur symbolischen wie realen Abgrenzung gegenüber dem “Anderen” 
neigt und so eher “partikularisierend” wirkt, erwächst aus der Mythopraxis des “pura-
ti~g-Komplexes” eine Art “Bewegung der Unmittelbarkeit”, die in universalistischer 
Art und Weise soziale, ökonomische und politische Macht reklamiert.18 
                                                           
17 Santos Granero (1986) differenziert bei den Amuesha zwischen einer “Moralität kurzer Reichweite” 
(short scope morality) bei den Schamanen und dem umfassenderen, universalistischeren Einfluss, 
den Priesterfiguren unter ihren Anhängern zu konstruieren verstehen. 
18 So wie die indigene “Vermittlerkultur” (vgl. Streck 1997: 90-92) historisch von den regionalen 
Formen des Tutelarregimes und des wirtschaftlichen und politischen Klientelismus mitgestaltet wird 
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Während erstere Legitimationsform ihre für die Erzeugung von Autorität in Ama-
zonien so wichtige “lebensspendende” Macht zumindest implizit auf dem Tausch von 
Leben gegen Tod basieren lässt und diese sich somit wieder an die von Jensen entwor-
fene Weltsicht der “tropischen Pflanzer” mit ihrer Grundidee, dass die Entstehung von 
neuem Leben Gewalt und Tod voraussetzt, annähert,19 tendiert letztere Legitimations-
form zu der Vorstellung, dass “lebensspendende” Macht in einer rituell forcierten Ne-
gierung und Überwindung von Tod liegt. In gewisser Weise fühlt man sich hier an 
Pierre Clastres’ (1976) – zwar politisch anders motivierte – These erinnert, nach der 
die sogenannten “prophetischen Bewegungen” der Tupí-Guaraní der Auflösung “par-
tikularisierender” sozialer Strukturen und Differenzierungen gedient haben sollen. Ich 
erinnere daran: Das “rechte Wort” und das “rechte Konsumverhalten” bildeten die 
entscheidenden rituellen Mittel innerhalb dieser Krisenbewegungen. 
Mögen in den amazonischen Gesellschaften derartige “universalistische” Tenden-
zen historisch in Krisenzeiten verstärkt exazerbieren,20 so scheinen strukturell doch 
beide Tendenzen in den jahreszeitlichen und wirtschaftlichen Zyklen bereits angelegt, 
wie die Verschränkung von Maniok- und guaraná-Produktionszyklus bei den Sateré-
Mawé zeigt: Maniok erfordert Arbeitseinsatz vor allem in den trockenen Sommermo-
naten (Juli-Dezember), guaraná hingegen in den feuchten Wintermonaten (Januar bis 
Juli). Anbau von Maniok und Herstellung von Maniokprodukten ist hauptsächlich 
Arbeit der Frauen, bei guaraná Arbeit der Männer. Während in den Sommermonaten 
viele Familien verstreut auf den einzelnen Pflanzungen leben, lebt die Gemeinschaft 
im Winter im Dorf zusammen. Punktuell (beim Roden, Abbrennen und Pflanzen der 
                                                                                                                                                    
(vgl. auch Smith 1996), findet die Revitalisierung der purati~g-Moralität im Kontext der evangelika-
len Bewegung statt (Kapfhammer 2004a; 2004b). 
19 Die westliche Umweltschützer so beeindruckende Vorstellung von der Notwendigkeit reziproker, 
also balancierter Beziehungen zwischen Mensch und Natur (Streck 1997: 161) ist für Amazonien 
weniger von “höherer” Moral als von der Angst bestimmt, die Positionen von Jäger und Beute könn-
ten umgekehrt werden. Menschliches Fehlverhalten in diesem Beziehungsgefüge zieht Krankheit 
und Tod nach sich, wobei die indigene Nosologie Krankheit als “Gefangennahme” durch und An-
gleichung an den Aggressor, sprich: das Jagdwild, definiert (Fausto 2002). Im schlimmsten Falle 
können amazonische Jäger als Vergeltung für Krankheiten die Regeneration verhindern anstatt sie 
zu fördern (Karadimas 1997: 407). 
20 Droht die partikularisierende Tendenz zu “okkulten Ökonomien” auszuarten (Comaroff/Comaroff 
1999), kann die universalisierende Tendenz in den Fundamentalismus eines “puristischen Archais-
mus” (Friedman 1992) münden (siehe auch Kapfhammer 2004a; 2004b). Zudem können beide Ten-
denzen eine Dynamik entwickeln, die ihre soziologische Gestalt in ihr Gegenteil umschlagen lässt: 
Der Universalismus zerfällt von neuem in Partikularismen (die Comaroffs [1999] zitieren neo-
pentekostale Ausformungen der evangelikalen Bewegung in Brasilien als Beispiel für “okkulte” 
Praktiken), während partikularistische Ideen und Praktiken wie Hexereivorstellungen und Rachezyk-
len sich zu generalisierter Angst auswachsen können (vgl. die Unterscheidung Thomas’ (1982) zwi-
schen “partikularisierter” und “generalisierter Macht” in der politischen Anthropologie der Pemon). 
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Stecklinge) ist kollektiver Arbeitseinsatz der Männer erforderlich, während die guara-
ná-Produktion eher individuell besorgt wird.  
 
Guaraná-Maniok-Zyklus 
 Arbeitseinsatz 
Jahreszeit 
Arbeitseinsatz
Geschlecht 
soziale Formation Arbeitsformation 
Maniok Trockenzeit Frauen Dispersion: 
Leben auf den Pflan-
zungen 
kollektive Arbeit 
puxirum 
Guaraná Regenzeit Männer Konzentration: 
Leben im Dorf 
individuelle Arbeit 
 
An dieser Stelle gewinnt dieses strukturelle Schema zeitliche Dynamik: Während der 
sozialen Konzentration der guaraná-Produktion wird mittels des Konsums von guara-
ná auf rituelle Weise jener “universalistische” Konsens hergestellt, der Voraussetzung 
dafür ist, “partikularistisches” Beharren zu überwinden, um die für die Maniokproduk-
tion notwendigen Arbeitsmannschaften mobilisieren zu können. Ritueller Konsens, 
hergestellt durch “rechte Worte” und “rechten Konsum”, geht also dem praktizierten 
Konsens voraus. 
Dieser moralische Modus, der der ambivalenten, meist schamanistisch vermittelten 
Moral balancierter Beziehungen zwischen Mensch und Natur/Übernatur, die 
gemeinhin mit amazonischen Kulturen assoziiert wird, entgegensteht, ist in seiner 
integrierenden Wirkung unabdingbare Voraussetzung für die “kulturelle” 
Nachhaltigkeit des guaraná-Projekts unter den Sateré-Mawé. 
Mag die oben dargelegte Ethik “archaischer Wachstumsgesellschaften” ökologi-
sche Erwartungen des Westens besser transportieren, so ist es aus indianischer Per-
spektive ausgerechnet die Konversionsbewegung zu evangelikalen Kirchen mit ihrem 
Kult der Unmittelbarkeit, welche zum nachhaltigen Erfolg des guaraná-Projektes un-
ter den Sateré-Mawé beiträgt und es zum Flaggschiff der Bemühungen der COIAB, 
der Dachorganisation der Indianer des Bundesstaates Amazonas, um autonome Le-
bensbedingungen werden ließ. Das “Spiel” zwischen den Entwicklungspartnern 
scheint allenfalls unter “Bedingungen konzeptueller Heterogenität” zu funktionieren 
(Rottenburg 2001): Was den einen Gegenentwurf zur ökologischen “Predation” der 
Industriegesellschaften, ist den anderen Grundstruktur sozialer “Predation”, von der 
man sich zu emanzipieren versucht, um gleichzeitig die Bedingungen für die bei der 
Entwicklungszusammenarbeit so häufig scheiternden best practices zu schaffen. Wel-
chen Stellenwert allerdings Mensch-Natur-Beziehungen unter den veränderten Bedin-
gungen einnehmen, muss zunächst offen bleiben. 
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